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294 Comptes rendus
même les années 1990. La construction, par la Shiv Sena, du discours d’un public « offensé » 
par la manipulation de certaines images religieuses a pu s’opérer dans un contexte de baisse 
de confiance envers l’État. L’auteur parle « d’efficacité rituelle des images », les conflits 
communautaires étant souvent vécus comme les effets de la violence des images. 
L’ouvrage est une somme d’érudition, très documentée et qui a le mérite d’axer la 
réflexion sur l’anthropologie et l’histoire économiques. Toutefois, certaines assertions du livre 
demandent à être nuancées. La comparaison continue entre « l’ethos du bazaar anti-fétichiste 
et interpersonnel » et l’économie libérale et séculière bourgeoise européenne est construite 
sur une pensée postcoloniale, à dérives weberiennes. L’hégémonie de la culture vaishnava 
des marchands banyans, dont le rôle a été considérable dans le mouvement national, semble 
aussi survalorisée dans un contexte de pouvoirs communautaires et multiculturels. De même, 
l’auteur critique le présuposé unilinéaire du nationalisme d’Anderson, « cela peut être aussi les 
interactions intervernaculaires de plusieurs communautés agissantes » (p. 72). Les nombreuses 
images de l’ouvrage (grands dieux hindous et épopées) illustrent plus la construction d’une 
communauté délimitée que les dites interactions intervernaculaires (divinités régionales, saints 
et gurus particuliers) valorisées dans le texte. Le cadre pan-national et global en fait oublier 
le local. Cela n’était pas le propos de l’auteur et l’ouvrage très analytique ouvre le débat sur 
des questions pertinentes des dynamiques actuelles de l’Asie du Sud. 
Référence
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Ils fabriquent des objets « indiens », ils portent des vêtements « indiens », ils vivent 
dans des habitations « indiennes » et pratiquent des cérémonies « indiennes », sans être 
forcément des Amérindiens. Qui sont-ils? Des enfants? Non. Des comédiens? Encore moins. 
Des nouveaux Indiens? Presque. Des indianophiles. Autrement dit, des personnes qui tendent 
par des pratiques (danses, cérémonies) et des techniques (culinaires, techniques du feu) 
de rendre réel un monde imaginé, ou plus précisément d’actualiser un idéal, leur idéal : 
l’Autre, l’Homme naturel (l’autochtone, le « natif ») et la société naturelle qui est la sienne, 
apparaissent comme une alter-native, une autre naissance. Il ne s’agit pas d’une relecture 
en acte et en costumes d’un récit de l’histoire des Amérindiens, ou de leur rencontre avec 
les Européens, mais plutôt de la signification transcendante attribuée à cette histoire, et plus 
généralement d’une certaine qualité et valeur ajoutées à tout ce qui touche aux Amérindiens. 
Voilà pour l’idéal, passons aux actes. Comment des représentations donnent-elles lieu à des 
expériences? Que signifie « vivre à l’indienne » ou « vivre au tipi »? Sommes-nous face à 
des pratiques marginales ou à des phénomènes extrêmement socialisés? Est-il encore possible 
de faire reconnaître comme sensée l’actualisation de l’univers indien par une personne non 
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amérindienne? Indianophilie ou indianofolie? Autant d’interrogations que soulève Olivier 
Maligne dans son livre.
En conciliant à la fois l’héritage de Jean Bazin (démarche descriptive) et l’apport de 
Jean-Claude Kaufmann (démarche compréhensive), Olivier Maligne nous invite à apprécier 
le monde vécu et actualisé des indianophiles français. Moins enclin à privilégier les causes 
(sociales) ou les raisons (personnelles) qui mènent à l’indianophilie, l’auteur se propose de 
comprendre ce monde, d’en expliciter la cohérence et la dynamique, mais également les 
tensions, les clivages et les conflits. Il s’agit alors de rendre compte non pas de ce que sont les 
indianophiles, mais de ce qu’ils font et de ce qu’ils disent. La première partie de l’étude est 
consacrée à la notion d’univers indien comme actualisation du mythe de l’indianité. L’auteur 
y discerne quatre « régimes de l’indianité » (c’est-à-dire des façons d’être indien, pour une 
personne, une chose, un acte) : la Tradition, l’Esprit, le Sang et la Destinée Partagée. La 
Tradition (comme somme de modèles normatifs) et l’Esprit (comme engagement subjectif 
dans une façon particulière de sentir et de penser) sont des régimes de constitution de l’univers 
indien tandis que le Sang et la Destinée Partagée constituent des régimes d’appartenance au 
monde amérindien. 
Forte de ces régimes, la deuxième partie dresse les divers profils d’indianophiles et 
analyse comment chaque indianophile s’implique personnellement dans l’univers indien (la 
manière dont il ou elle le vit et le fait vivre). Si le mythe de l’indianité (ou mythe de l’altérité) 
et l’univers indien auquel il se réfère, tendent à l’unité, le monde social des indianophiles 
se présente comme une nébuleuse de groupes où se distingueraient les hobbyists, les 
professionnels et les utopistes. Les hobbyists (ou indian-hobbyists), regroupés en clubs, 
associations et fédérations, forment la partie la plus organisée et structurée de ce « laboratoire 
de construction culturelle » (p. 15) qu’est l’indianophilie. Entre travail et plaisir, entre loisir 
et passion d’érudit, d’artisan et d’artiste, ces acteurs du monde indien au degré d’exigence 
varié, se caractérisent par une immersion occasionnelle dans un univers en rupture avec le 
quotidien : « le modèle hobbyist de l’indianophilie pourrait se décrire comme une activité 
récréative, dans le plein sens du terme : comme évasion temporaire ou occasionnelle des 
contraintes du quotidien, et comme re-création (ou réactualisation) d’un monde, monde 
distant, disparu ou évanescent, en tout cas distinct et différent, un monde autre » (p. 149). 
Au caractère fermé, voire initiatique des réseaux hobbyists s’oppose l’attitude des 
indianophiles professionnels. Résolument tournés vers un public (ou une clientèle constituée 
pour une large majorité de non-indianophiles), les professionnels se définissent par des 
activités à but lucratif dont la rémunération constitue une part importante (voire la totalité) 
de leurs revenus. Leurs activités sont variées : vente des produits de l’artisanat, performances 
(spectacles de danse, animations et tableaux vivants), conférences, débats, expositions, 
ateliers, séjours sous tipi et stages de « vie à l’indienne ». Ces pratiques requièrent souvent un 
haut degré de compétence2 et contribuent toutes à la diffusion la plus large des représentations 
de l’Indien, des connaissances au sujet des Amérindiens et des objets porteurs d’indianité. 
Enfin, lorsque l’actuel prime sur l’occasionnel, le spirituel sur le matériel, l’indianophilie n’est 
plus un loisir, ni une activité professionnelle, mais relève d’un « choix de vie ». L’univers 
des indianophiles utopistes s’apparente au « lieu de la vie même, ce lieu rêvé, voulu et créé 
2. L’auteur précise : « On est professionnel parce qu’on est impliqué durablement dans l’actua-
lisation et/ou la connaissance de l’univers indien, et qu’une implication de cet type suppose 
justement tout le sérieux et la compétence qu’on attend d’un professionnel, quel qu’il soit », 
p. 174. 
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par l’indianophile, un lieu qui est à la fois autre (puisque tout le définit en opposition avec le 
« monde moderne »), et un non-lieu, un lieu de nulle-part » (p. 177). À chaque utopiste son 
monde. Indianophile à plein temps et utopiste en actes, chacun de ces indianophiles utopistes 
donne à voir (et à sentir – voir le témoignage de Cheval Debout) un mode de vie personnel 
où le mythe nourricier de l’indianité a été assimilé, réélaboré et investi des significations et 
des aspirations les plus intimes.
De la présentation de ces trois modèles analysés à l’aune des quatre régimes d’indianité, 
résulte pour le chercheur la règle fondamentale et constitutive du monde indianophile : « il 
est possible de connaître et de pratiquer des traditions indiennes, ou de vivre selon les valeurs 
et les modes de pensée de l’esprit indien, sans être un Amérindien par le sang ni vivre avec 
les Amérindiens » (p. 256). Si dans les deux premières parties, Olivier Maligne circule sans 
difficulté du virtuel à l’actuel, des représentations aux pratiques, le passage de l’univers 
indianophile français à la réalité du monde amérindien contemporain (troisième partie) ne 
présente que peu d’intérêt. Pris dans la nébuleuse de l’indianophilie, l’auteur n’aurait-il pas 
tendance à privilégier l’effervescence à la cohérence? L’ouvrage aurait mérité d’être étoffé 
(en études de cas et en chiffres) et gagnerait en scientificité là où il pèche le plus souvent 
par naïveté. Il n’empêche, cette étude n’en demeure pas moins une bonne introduction à la 
démarche indianophile : à ces hommes et à ces femmes qui tentent, de diverses manières, de 
faire advenir un mythe à la réalité, de réaliser ou d’actualiser un idéal, leur idéal. 
Mouloud Boukala
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David le breton, En souffrance. Adolescence et entrée dans la vie. Paris, 
Éditions Métailié, 2007, 362 p.
Dans nos sociétés occidentales, l’entrée dans la vie adulte se déploie de plus en plus 
comme « épreuve ». Le passage ne se fait pas toujours sous de bons auspices. Quand les 
limites symboliques ne sont pas au rendez-vous pour l’émergence de l’être, l’identité se 
construit alors dans la douleur. En souffrance est une méditation sur les difficultés de la 
construction de soi et dont les conduites à risque des adolescents sont des manifestations 
percutantes. Dans cet ouvrage quintessencié, David Le Breton nous livre l’essentiel de ses 
réflexions sur la souffrance de devenir soi à l’adolescence. Un thème qui continue à interroger 
l’auteur depuis plusieurs années et dont il a esquissé les réflexions en traitant du rapport au 
risque : Passions du risque, 1991, Conduites à risque. Des jeux de mort aux jeux de vivre, 
2002, ainsi que du recours à la peau comme lieu d’identité : Signes d’identité. Tatouages, 
piercings et autres marques corporelles, 2002, La Peau et la trace, 2003. 
Au delà de sa rigueur méthodologique et scientifique, En Souffrance peut être lu 
comme un recueil contenant les maux des adolescents. Un hommage à cette partie de 
l’adolescence entravée par le « manque à être » (p. 57), et pour qui la parole fait défaut. 
Dans une perspective anthropologique, l’auteur conçoit ce que nous appelons communément 
« la crise de l’adolescence » comme étant, essentiellement, une crise du lien à l’autre propre 
aux sociétés contemporaines. Si les psychologues et éthologues du lien (Bowlby, Winnicott, 
Cyrulnik) considèrent le lien à l’autre comme point d’ancrage de l’individu au monde, David 
Le Breton montre comment la difficulté du lien laisse l’adolescent en suspens, ou plutôt En 
